SIT Graduate Institute/SIT Study Abroad

SIT Digital Collections
Independent Study Project (ISP) Collection

SIT Study Abroad

Fall 2021

La autenticidad y el yo: Un análisis sobre la experiencia urbana de
las mujeres indígenas en Ecuador
Madison L. McClellan
SIT Study Abroad

Follow this and additional works at: https://digitalcollections.sit.edu/isp_collection
Part of the Indigenous Studies Commons, Latin American Languages and Societies Commons, Latin
American Studies Commons, Migration Studies Commons, Multicultural Psychology Commons, Politics
and Social Change Commons, Social and Cultural Anthropology Commons, Urban Studies Commons, and
the Women's Studies Commons

Recommended Citation
McClellan, Madison L., "La autenticidad y el yo: Un análisis sobre la experiencia urbana de las mujeres
indígenas en Ecuador" (2021). Independent Study Project (ISP) Collection. 3399.
https://digitalcollections.sit.edu/isp_collection/3399

This Unpublished Paper is brought to you for free and open access by the SIT Study Abroad at SIT Digital
Collections. It has been accepted for inclusion in Independent Study Project (ISP) Collection by an authorized
administrator of SIT Digital Collections. For more information, please contact digitalcollections@sit.edu.

LA AUTENTICIDAD Y EL YO: UN ANÁLISIS SOBRE LA EXPERIENCIA URBANA DE LAS
MUJERES INDÍGENAS EN ECUADOR

MADISON L. MCCLELLAN

PRESENTADO PARA COMPLETAR EL PROGRAMA DE CULTURAL IDENTITY, SOCIAL
JUSTICE, AND COMMUNITY DEVELOPMENT EN ECUADOR
INDEPENDENT STUDY PROJECT
FALL 2021

PROJECT ADVISOR AND ACADEMIC COORDINATOR
ALEXANDRA SEVILLA
DOCTORA EN HISTORIA DE LOS ANDES
FACULTAD LATINOAMÉRICA DE CIENCIAS SOCIALES

1
Abstract
As research on the urban indigenous experience continues to expand, considerations of how
indigenous populations understand, express and introspect upon their being indigenous in the city
still proves an underexplored topic. The generalizing notion that indigenous persons are staticーin
temporal, migratory and identity termsーcategorically conflicts with the growing trends of rural to
urban migration patterns. Even more, deep-rooted indigenous-rural associations engender identity
disorientations among indigenous women living in the city. The city becomes a space of
self-confrontation and re-construction as indigenous women encounter questions of authenticity
and shame.
Based in literature on identity, performance, authenticity and shame, this research considers how
indigenous women understand and express themselves in urban spaces. Explicitly, the guiding
questions are (1) How do urban indigenous women understand and perform their identities? and
(2) How may shame inform such understandings and performances? The research follows an
ethnographic standard to recount and explicate qualitative data collected from interviews with
participants living in cities across Ecuador. While the article reveals that the women endure
adolescent experiences of shame over their difference in the city, they ultimately undermine
reductionist logics regarding identity and authenticity in their self-definitions. The women’s claims to
legitimate indigeneity in the city re-writes terms of authenticity to reach more honest and
comprehensive understandings of how the indigenous experience may look.
Key terms: identity, authenticity, shame, women’s cultural burden, city, urban indigenous
experience
Palabras clave: identidad, autenticidad, vergüenza, carga cultural de las mujeres, ciudad,
experiencia indígena urbana
“Aquí estamos. Somos indígenas. Nos definimos.”
Sisa, mujer puruwá, edad 48
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Introducción
Hace dos meses, junto con los otros estudiantes en mi programa de intercambio semestral, viajé a
Ingapirca. Las piedras, incas construidas encima de cañari, hablan de una época prehispánica y
son la evidencia material de una historia de construcción y reconstrucción. Hacia el final de esta
excursión, el guía nos informó sobre cómo los descendientes del pueblo cañari fueron excluidos
de participar en la restauración de este patrimonio nacional. Sus palabras produjeron en mí una
fascinación con la idea de lo indígena como un símbolo histórico o ancestral a pesar de–o tal vez
sutilmente,

mutuamente

entrelazado

con–la

negligencia

de

las

personas

indígenas

contemporáneas. Este trabajo pretende contribuir a los esfuerzos crecientes de poner luz sobre
los indígenas contemporáneos.
Estudios recientes han buscado demostrar que la experiencia indígena contemporánea es, en
gran medida, una experiencia urbana (Espín, 2008; Merino, 2020; Murillo, 2012; Peters &
Andersen, 2013; Popolo, 2007; Swanson, 2010). La ciudad se ha convertido en el escenario
principal de la vida indígena en la actualidad, en buena parte porque una forma de salir de la
pobreza supone también salir del campo y la ruralidad (McBurney et al., 2021; Psacharopoulos &
Patrinos, 1994). La falta de oportunidades, el poco acceso a servicios básicos y en algunos casos
la invasión de industrias extractivas (Ortiz-T., 2020) son algunos de los detonantes para ir en
busca de mejores condiciones en la ciudad. Esta realidad contrasta con la falta de interés
académico sobre las personas indígenas contemporáneas que viven en ciudades, lo que
evidencia la consideración convencional de los pueblos indígenas como estática o sin movimiento
en los sentidos temporal, migratorio e identitario.1
La noción de que los pueblos indígenas están contenidos en alguna tierra ancestral rural (Brablec,
2021) ha trabajado en conjunto con las estrategias históricas del Estado para diluir la identidad
indígena dentro de la identidad mestiza. La identidad mestiza, tanto como expresión conceptual
como personal de la diversidad racial y la tolerancia cultural, se ha sido utilizada para oscurecer la
personalidad indígena. El uso por parte del Estado del ideal de la nación mestiza, de muchas
maneras diluye la identidad indígena y anula la distintividad indígena en favor de una identidad
nacional unificada (Muratorio, 1994). A la par crea un ideal en donde la ciudad aparece como lo
“moderno,” creando así una dicotomía entre urbano-mestizo en oposición a lo rural-indígena.2
1

Alfredo Bagua explica que “durante mucho tiempo el poder, las redes de comunicación y el académico han posicionado
la idea de que los indígenas viven en otro momento histórico” (comunicación personal vía telemática, el 26 de noviembre
del 2021).
2
Alfredo Bagua introduce la idea de que el racismo es un mecanismo mediante el cual se produce y defiende esta
dicotomía. En referencia a “Nación, identidad y etnicidad: imágenes de los indios ecuatorianos y sus imagineros a fines
de siglo XIX” por Blanca Muratoria, Bagua aclara que “el blanco mestizo es la modernidad, el desarrollo, habla español,
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Por ello, la migración a la ciudad de una persona indígena puede ser interpretada como una
desviación de esta dicotomía. Las preguntas y dudas sobre identidad surgen porque la
construcción histórica de la identidad indígena está tan profundamente arraigada en el espacio
rural. Es por esta construcción mental de lo indígena como rural que el movimiento desde de la
periferia y hacia la ciudad es visto como un distanciamiento de uno mismo, de la territorial o lugar
de origen, sino sobre todo como un distanciamiento de uno mismo de su identidad indígena.3
El siguiente proyecto de investigación intenta reinsertar a los indígenas, específicamente a las
mujeres indígenas, en los espacios urbanos de Ecuador y a explorar cómo salir del periférico a la
ciudad ha dado forma y remodelado de los entendimientos y expresiones contemporáneas de
identidad indígena. Así, este proyecto se pregunta, primero, cómo las mujeres urbanas indígenas
entienden y actúan4 sus identidades y segundo, cómo la vergüenza puede informar tales
entendimientos, actuaciones o expresiones. Este es un estudio sobre la identidad, la actuación, la
autenticidad, y la vergüenza. Las líneas siguientes no intentan minimizar la experiencia de los
indígenas en la ruralidad y la gran cantidad de retos que enfrentan fuera de los límites de la
ciudad; sólo aspiran a recontar y apreciar cómo unas pocas mujeres indígenas se entienden y se
expresan en el espacio urbano. La investigación analiza a dos generaciones para entender mejor
cómo estos alcances y expresiones de identidad pueden diferir a partir de la edad y en base al
tiempo que se ha vivido en la ciudad. La mayoría de las participantes en esta investigación son
originarias del sector rural y han migrado a la ciudad, solo una de ellas nació en la ciudad.5
1. Metodología
Este proyecto ha recopilado y considerado seis entrevistas con mujeres indígenas que están
viviendo en ciudades del Ecuador. El proyecto abarcó un mes desde noviembre a diciembre del
2021. Completé dos entrevistas en-persona en Quito y cuatro fueron conducidas vía
videoconferencias en vivo. Las participantes viven en Quito, Cuenca y Riobamba. Todas las
tiene estudios mientras que el indígena habla kichwa, se viste con poncho y vive en el campo. Entonces, esa dicotomía
existe hoy y se reproduce a través de diferentes formas y narrativas. Persiste porque el racismo es un dispositivo muy
poderoso que ha utilizado el poder para crear procesos de colonización, procesos de búsqueda de blanquear a los
indígenas, procesos de decir que lo indígena es un problema” (comunicación personal vía telemática, el 26 de
noviembre del 2021).
3
A lo largo del documento, “identidad indígena” se utiliza para expresar indigeneity.
4
A lo largo del documento, “actuar” se utiliza para expresar to perform; “actuación” se utiliza para expresar performance.
De esta manera, “la actuación de identidad” puede ser leído como identity performance.
5
No se hizo énfasis en la duración de la migración. Así, no se juntaron datos sobre la duración de la migración, sin
embargo Kilia indicó que es probable que regrese a su lugar de origen. Parece poco probable que otras participantes
como Rosa, Sisa y Ana vuelvan a su lugar de origen. Rosa y Sisa criaron a sus familias en la ciudad, y Ana ha estado
viviendo en la ciudad por más de 20 años. Veronica fue criada en la ciudad y la considera su hogar. La ciudad es su
lugar de origen.
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entrevistas tuvieron lugar en español y fueron transcritas más adelante. Las edades de las
entrevistadas variaron. Algunas de ellas eran muy jóvenes y estaban a inicios de sus 20 años. La
mayor tiene 48 años. Cada participante se identificó a sí misma como indígena, sin embargo, sus
afiliaciones con relación a las nacionalidades indígenas varían de Kichwa Kañari (Kilia) a Kichwa
Saraguro (Rosa), o a Kichwa Puruwá (Sisa) a Kichwa Otavalo (Emilia y Veronica). Las
participantes son anónimas; los nombres empleados a lo largo del documento son seudónimos.6
Las entrevistas tuvieron una estructura semi-formal y comenzaron con la colección de datos
demográficos sobre cada entrevistada. Estas preguntas iniciales requirieron que la participante
escriba su nombre completo, edad, género, nacionalidad, otros grupos de afiliación, ciudad y
barrio de residencia, los años que ha vivido en la ciudad, e información de contacto. Debido a las
limitaciones en tiempo y de la falta de acceso a comunidades indígenas, a las participantes
dispuestas se les pidió proveer información sobre sus redes de contacto formales o personales
que también quisieran participar. La información proveída fue utilizada para contactar participantes
adicionales.7
La siguiente fase de la entrevista implicó indagar sobre cómo las participantes entienden la
identidad indígena en el espacio urbano, cómo la ciudad puede impactar su compresión de la
misma y cómo esta se expresa en el espacio urbano. Se buscó indagar también sobre cómo ellas
entienden elementos que expresarían esa identidad como el lugar de origen, el uso del lenguaje
materno, el uso de vestimenta tradicional, etcétera. En definitiva, se pretendía que las
participantes explicaran qué hace que una mujer sea indígena y cómo la migración impacta las
maneras en cual las mujeres se entienden y se expresan. Una parte secundaria de las entrevistas
se dedicó a preguntas centradas en torno a la autenticidad y la vergüenza, con énfasis en cómo el
ambiente de la ciudad puede influir en ambas. Los datos cualitativos fueron analizados para la
comparación retórica y temática. Preocupaciones relacionadas con la disciminación y la seguridad
fueron introducidas por las participantes en sus propios comentarios.
Elige este tema por mi interés personal en la experiencia de los indígenas contemporáneos. Antes
de iniciar esta investigación, pasé tres meses en Ecuador. El contacto repetitivo con los esfuerzos
históricos para borrar a las personas indígenas contemporáneas bajo la clasificación de “mestizos”
y la preocupación del Estado con el multiculturalismo estrecharon mi atención sobre cómo las
6

Se utilizaron los seudónimos para proteger las identidades de las participantes. Dos participantes tienen nombres
kichwa. Para preservar la importancia del nombre en relación con la autoconcepción y la identidad, los nombres kichwa
han sido reemplazados con seudónimos kichwa.
7
Se utilizó un método de muestreo intencional. La solicitud de que las participantes proporcionen información sobre
otras participantes potenciales puede describirse como un método de bola de nieve o snowball method.

7
personas indígenas no sólo afirman su presencia distinta, pero, más relevante, cómo ellos se
entienden y se expresan en tales afirmaciones. Tan a menudo como la experiencia indígena
urbana no es atendida, la consideración de cómo las personas indígenas se consideran como
residentes urbanos también queda sin examinación. Como tal, el núcleo de este proyecto busca
considerar cómo se sienten sobre sí mismos como personas de la ciudad; tanto la forma en que
negocian y afirman su ser indígena con su ser urbano y las batallas con considerarse auténticas y
vergüenza que podría surgir. La ciudad demostró ser un paisaje significativo para la observación,
ya que las experiencias indígenas urbanas a menudo se pasan por alto a pesar del aumento de
las tendencias de migración de las zonas rurales a las urbanas. Con este fin, la intersección entre
una experiencia indígena y una urbana generó reflexiones sobre autenticidad y vergüenza. La
muestra de todas las mujeres fue el resultado del acceso limitado; sin embargo, sus perspectivas
iluminaron las diferencias de género en cómo uno “lleva” su cultura y, a su vez, ellos mismos.
2. Perspectivas teóricas
¿Qué hace al yo?
La identidad refleja la autocomprensión en las mismas maneras que la presentación8 refleja la
expresión de esa identidad. Una comprensión de estos dos conceptos resulta ser esencial para
entender cómo las mujeres urbanas indígenas se sienten y expresan. Para discutir identidad y
presentación, recurriré primero a Erving Goffman, cuyo libro, La presentación de la persona en la
vida cotidiana, explora la construcción continua del yo como una herramienta para la influencia
social. Esta autoconstrucción y presentación puede ser entendida como una empresa diaria
influenciada y a su vez influenciando las propias interacciones sociales. Goffman deja claro que la
identidad de una persona corresponde a como esta se define y se presenta. La identidad es un
proyecto basado en la interacción; en ese sentido, es una construcción social y recíproca. El
propósito de definirse y luego actuar dentro de los límites y expectativas de esta definición es para
“[girar] y [controlar] la impresión que los otros se forman” de la persona (Goffman, 2001, p. 11).
Como tal, la identidad personal puede ser entendida como un proceso dual de control sobre uno
mismo–la apariencia, el habla y las acciones de uno–con el objetivo de controlar las percepciones
de los demás y por lo tanto las interacciones o la actitud hacia lo autodefinido. La identidad, o las
autodefiniciones, se vuelven tangibles o discernibles a través de “la dotación expresiva” (Goffman,
2001, p. 34), que son lo que el autor llama “portadores” o “vehículos de signos” (Goffman, 2001, p.
13). Los vehículos de signos en el caso de la identidad indígena pueden incluir la forma de vestir,
el uso de la lengua materna u otras señales observables para distinguirse como afiliado a “lo
8

En La presentación de la persona en la vida cotidiana, Goffman utiliza “presentación” para describir actuación o
performance. Para claridad, “presentación” será utilizada para significar actuación en la discusión de la teoría de
Goffman. A los efectos del presente documento, presentación es sinónimo de actuación como se definió anteriormente.
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indígena.” Notablemente, el uso de la lengua nativa podría ser considerado como un espectáculo
dramático del ser indígena (Goffman, 2001, p. 42). Sobre la importancia del lenguaje se abundará
en capítulo I; pero, por el momento, es importante entender que la lengua materna puede ser
considerada como una confirmación de identidad, pero para ello, esta debe ser movilizada
“durante la interacción,” de lo contrario, “podrían permanecer inadvertidos” (Goffman, 2001, p. 42).
El que estos vehículos de signos sean observables es lo que permite a los espectadores
identificar, o registrar, expresiones de identidad; esta es una transacción ineludible e interactiva de
expresar identidad y ser identificado (Goffman, 2001, p. 14).
La expresión de la identidad está motivada e infinitamente moldeada por lo que Goffman
denomina “la definición de la situación” (Goffman, 2001, p. 15). La definición de la situación es
cómo los actores involucrados definen, interpretan, entienden y reaccionan en los encuentros
sociales. La situación es, por supuesto, influenciada por el entorno en el que transcurren las
interacciones, las relaciones establecidas entre los actores y, entre otros determinantes, las
formas a través de las cuales cada actor se presenta. La definición de la situación se torna
relevante a esta investigación, ya que esta explica cómo las mujeres indígenas están con relación
a la ciudad y a otras personas que no son indígenas. Se relacionaría en alguna medida con lo que
entendemos como posicionalidad.9 En los capítulos II y III se verá cómo las mujeres, a veces,
intentan reposicionarse.10 Sin duda, el modo en que cada actor se posiciona en la situación es
pertinente de esta investigación. A medida que la identidad se adapta y fluctúa entre
circunstancias, la presentación se ajusta según las circunstancias. El indígena a veces puede
posicionarse como más cercano y más parecido al “mundo mestizo, urbano e hispanohablante”
(Solari Pita, 2015, p. 15), mientras que en otras ocasiones se transmite una diferenciación
contundente entre uno mismo y lo mestizo, urbano y hispanohablante.
Percibir la autenticidad y despertar la vergüenza
El análisis de cómo las mujeres urbanas indígenas se ven y se sienten se basará en las
discusiones en torno a los conceptos de autenticidad y vergüenza. Se pretende explorar si las
mujeres sienten vergüenza por sus diferencias identitarias en la ciudad, y cómo esta vergüenza
9

Posicionalidad describe diferencias en identidad y poder entre actores sociales. Es cómo se posiciona un individuo en
relación con otro. La raza, la etnia, la clase, el género, la sexualidad y las discapacidades influyen en la identidad y la
posición social de un individuo.
10
La ciudad prevalece como un escenario relevante. Dentro del entorno de la ciudad, las relaciones establecidas entre
actores (indígena versus mestizo/no indígena; migrante versus nativo urbano) están en constante comunicación con la
consideración del yo por parte del indígena. Además, estas relaciones determinan hasta dónde puede llegar la persona
indígena en su intento de definir o redefinir la situación–límites existen contra los intentos de anular una definición bien
fija de la situación y de las posiciones relativas. Es importante notar que una definición de la situación más o menos fija
no implica que las actuaciones de identidad son por sí mismas fijas. Sino, debajo de la postura teórica de Goffman, las
actuaciones de identidad adaptan a circunstancias, es decir que ellas adaptan a la definición de la situación.
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puede afectar sus actuaciones de identidad donde los cambios en actuación puede ser leídos
como esfuerzos para ser más o menos auténticamente indígena.
Dos afirmaciones teóricas son relevantes para explicar la actuación “falsa.”11 La primera se explica
a partir de la teoría de la autenticidad de Martin Heidegger y como esta es ejercida en lo cotidiano.
Heidegger define el término Dasein como el yo, esto es la existencia o el “estar-allí.” El “Dasein se
encuentra…en lo que hace, utiliza, espera, evita” (Heidegger, 1962, p. 155). Es decir, uno es lo
que hace, en ese sentido el yo se define por la acción. De esta manera, “la distinción entre
autenticidad y falsedad parece que no depende de qué uno es en el sentido de qué posibilidades
específicas, sino de cómo uno vive” (Guignon, 1984, p. 334). Entonces, en relación con la
experiencia indígena contemporánea, la identidad indígena “auténtica” no depende del ser
corporal sino de la expresión se ese ser. Así, si seguimos la lógica esencialista, habría que
preguntarse ¿qué pasa cuando la realización de la identidad indígena ocurre fuera de la
comunidad rural? Si la distinción entre autenticidad y falsedad depende de cómo se vive, ¿la vida
en la ciudad va en contra de vivir indígena? El pensamiento reduccionista que propone lo indígena
como rural la pregunta se resuelve fácilmente: uno puede ser indígena–en un sentido étnico de lo
que uno es–pero los términos de la verdadera identidad indígena persisten en la acción, y el estilo
de vida urbano niega cualquier afirmación de autenticidad. En suma, a través del pensamiento
esencialista de los eruditos del pasado, la elección del indígena urbano contemporáneo sobre
cómo vivir–es decir vivir en la ciudad–puede impedir fundamentalmente su auténtico yo indígena.
Las formas en las que este pensamiento esencialista ha sido construido se establecerá en detalle
en los capítulos I y II.12
Un segundo enfoque teórico recalca la discordia que la razón indígena-rural esencialista explica
como el resultado de vivir dos inconsistencias, o sea vivir urbano y vivir indígena. Una persona
indígena urbana se ajusta a lo que Goffman describe como un estigma, “una indeseable diferencia
que no habíamos previsto” (2006, p. 15). Una perspectiva esencialista supondría que el indígena
se corresponde con el concepto rural, y su mera presencia en la ciudad choca contra lo previsto
para estigmatizar la persona indígena urbana. Más perjudicial, “por definición…la persona que

11

Goffman alude a la presentación “falsa” en el primer capítulo de La presentación de la persona en la vida cotidiana. En
este capítulo Goffman plantea dos extremos, el primero de los cuales es un individuo sincero cautivado o “sinceramente
convencido de que la impresión de realidad que pone en escena es la verdadera realidad,” el o el otro de un individuo
cínico que de ninguna manera está encantado con sus expresiones performativas (Goffman, 2001, p. 29). Aquí, el
individuo, y no importa si se han convencido o no, se argumenta que es capaz de acción engañosa. Uno puede ser
inauténtico.
12
Véase la discusión del trabajo de Brablec (2021) en Santiago, Chile. Está al inicio del capítulo I. “Un modelo regional
para las correlaciones de género entre cultura y espacio rural” al inicio del capítulo II provee un ejemplo regional de esto
pensamiento esencialista.
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tiene un estigma no es totalmente humana” (Goffman, 2006, p. 15). La persona indígena urbana
en el espacio urbano es, siguiendo esta línea de pensamiento, una vez más no del todo indígena.
Si bien este documento no acatará tales razonamientos reduccionistas como se describió
anteriormente, es crucial comprender por qué y cómo las nociones esencialistas de autenticidad
son, por definición, insuficientes para acomodar la experiencia indígena urbana contemporánea.
Es por la promoción histórica de estos estrechos e imperdonables entendimientos de identidad y
autenticidad que el indígena contemporáneo puede sentir vergüenza por vivir en la ciudad.
En su crítica de la “visión tradicional” sobre la vergüenza, o una definición de vergüenza que sólo
explica aquellos momentos en los que un individuo no actúa de acuerdo con sus ideales o valores,
Krista Thomason ofrece la “visión naturalista” como un nuevo concepto. La visión naturalista
puede ser entendida como los sentimientos desagradables que surgen cuando “no estamos a la
altura de los ideales públicos” (Thomason, 2018, p. 43). Jordan MacKenzie explica además que la
visión naturalista deja espacio para la vergüenza que surge no porque un individuo se ha
comportado fuera de sus ideales morales, sino más bien como resultado de cuestiones no morales
como la raza o el género (2020, p. 267). La residencia urbana y la identificación étnica indígena
pueden asumirse como cuestiones no morales y, por lo tanto, abordarse mejor bajo el marco
naturalista de Thomason. Si se toman en conjunto, la persona indígena estigmatizada puede sentir
vergüenza por no haber estado a la altura de los ideales públicos de la identidad indígena
“auténtica” (que significa rural). En otras palabras, los sentimientos negativos sobre uno mismo
están ciertamente vinculados a la percepción. Thomason escribe que “cuando sentimos
vergüenza, sentimos una tensión entre nuestra autoconcepción y nuestra identidad. Más
específicamente, sentimos que alguna característica de nuestra identidad eclipsa o define nuestra
autoconcepción” (2018, p. 87). Su definición de autoconcepción13 es “la forma en que nos
representamos a nosotros mismos, ya sea en su conjunto o en momentos particulares”
(Thomason, 2018, p. 93), que difiere de la definición anterior establecida de identidad que incluye
la presentación de uno mismo a los demás como un proyecto social. Debido a que la
autoconcepción y la identidad están en una discusión recíproca, cuando los espectadores usan la
identidad para sacar conclusiones que difieren de la autoconcepción, la vergüenza puede entrar.
La vergüenza surge, entonces, cuando las personas nos ven de una manera distinta a la que
nosotros mismo nos vemos (MacKenzie, 2020, p. 269). El motor detrás de la vergüenza, para la

13

Thomason usa “autoconcepción” para describir una conciencia de sí misma o cómo una persona se ve a sí misma.
Autoconcepción contrasta con el significado que la autora le da para describir identidad como otros se ven.
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persona indígena que habita en la ciudad, es verse a sí mismo como totalmente indígena mientras
que otros te perciban como sólo urbana y por ello menos indígena.
Capítulo I: Cómo la identidad sigue al cuerpo
El trabajo de Dana Brablec sobre autenticidad y formación de identidad Mapuche a través de la
organización colectiva en Chile (2021), delinea varias formas por el cual las personas indígenas
han sido restringidas históricamente a una “tierra ancestral” (Brablec, 2021, p. 4).14 Brablec
describe cómo el razonamiento esencialista–que no puede encontrar justificación para la
experiencia urbana indígena–explica la persona urbana indígena como “lo urbano híbrido” que
puede ser entienda en contraste con “lo rural auténtico” (2021, p. 3). El espacio urbano está
categóricamente asociado con la pérdida de cultura. Las ciudades, marcadas por sus poblaciones
heterogéneas, se convierten en sitios de negociación, hibridación, asimilación, pérdida y ganancia
(Brablec, 2021, p. 5).
Por su lado en “La ciudad del migrante,” Lucía Herrera ilumina “los dos rostros que
paradójicamente definen a la ciudad: sacrificios y sueños, promesas y pérdidas” (2002, p. 8).
Esencialmente, la ciudad es entendida como un espacio mestizo. La ciudad es en sí misma un
espacio en el que ocurren procesos de constante mestizaje (Herrera, 2002, p. 14).15 Es este
mestizaje y connotación con lo mestizo que se pondría la pérdida cultural, por lo tanto es un lugar
en el que no puede existir pureza.16

Historias del movimiento
Aquí, resulta esencial para establecer las historias de las migraciones indígenas desde
comunidades aisladas a centros económicos concentrados. Era por contacto con otras
poblaciones que la etnia como identificador de grupo primero adquirió importancia. Un ejemplo de
este contacto fue la llegada de los incas que se caracterizó por un contexto de dominación y
modificación cultural. A partir del siglo XVI, los pueblos indígenas eran desplazados por la fuerza
en todo el Tahuantinsuyo para participar en las políticas incas mitmas. Como se explorará más a

14

“Tierra ancestral” es una traducción de lo que Brablec describa como ancestral homeland. Tierra ancestral, territorio, y
lugar de origen se utilizarán todas para aproximar homeland.
15
La ciudad se puede describir como multicultural con flujos de intercambio. Herrera escribe que "la ciudad constituye,
además, el escenario contemporáneo privilegiado para la coexistencia de fuerzas homogeneizadoras con otras que
dividen, fragmentan, diferencian" (p. 15). Decir que la ciudad es el espacio del mestizaje supone decir que la ciudad es
el espacio que demanda negociación y flexibilidad en términos generales y, con relevancia a esta investigación, en
términos identitarios.
16
La ciudad como un espacio mestizaje requiere adaptación. La pureza cultural es casi imposible de mantener en un
espacio definido por la multiculturalidad.
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fondo, la manera en que los individuos se autodefinen y el movimiento hacia otras áreas de
espacio están profundamente entrelazados.
La mayor interacción e influencia de dos grupos, primero los incas y más tarde los españoles,
provocó niveles elevados de movimiento a menudo involuntario en toda la región. Además, las
migraciones bajo el período colonial español pueden ser entendidas como una causa de
etnogénesis colonial (Solari Pita, 2015, p. 5). Un resultado del alejamiento de la comunidad de
origen y hacia centros multiculturales de comercio era la reimaginación de la identificación grupal y
la inserción de la etnicidad como una medida de identidad en la presencia de otros.17 Así, el
movimiento a través del espacio no debe atenderse en términos de pérdida o fortalecimiento sino
más bien en términos de tensión que llevan a uno a reimaginar su identidad.
Historias de los parámetros identitarios
Durante el período colonial español, los sentimientos de pureza étnica se convirtieron en
respuestas reconocibles a la presencia de la hacienda y al aumento de los matrimonios
interétnicos. Fue en el siglo XVIII que el aumento de las preocupaciones sobre la etnicidad y la
composición genética alcanzó un pináculo.18 En ese período, “auténtico indígena” equivalía a la
pureza étnica–el objetivo de “las estrategias de parentesco, particularmente la endogamia, la cual
[permitía] la conservación de una ‘pureza de sangre’” (Solari Pita, 2015, p. 6). En definitiva, la
importancia de cómo los pueblos se definen en términos éticos tiene su origen en el período inca y
se establece concretamente en el período colonial español. Sin embargo, los entendimientos
contemporáneos de la identidad indígena auténtica se han alejado de los entendimientos del siglo
XVI, XVII y XVIII que se basaban en nociones de pureza sanguínea.
En los últimos años del siglo XVIII, disminuyó la preocupación por la pureza étnica a medida que
otros “parámetros identitarios” aumentaban en la prominencia (Solari Pita, 2015, p. 8). Debido a
las crecientes dificultades para mantener líneas de sangre “puras” durante el período colonial
hispano, Solari Pita revela que una disminución en las particularidades étnicas dio “lugar a un
mundo indio con marcadas similitudes culturales, proceso en el cual el factor lingüístico
desempeña un rol preponderante” (2015, p. 8). Es bajo el marco determinante del lenguaje que
muchas personas indígenas contemporáneas establecen o hacen reclamos de autenticidad. Como
17

Después de las conquistas incas y españoles, los esfuerzos para la identificación grupal, notablemente la etnicidad,
se intensificaron. No obstante, la forma en que las comunidades indígenas se identifican ha variado a lo largo del
tiempo. Una consecuencia monumental del gran levantamiento indígena de 1990 en Ecuador fue la amplificación de
nacionalidades indígenas en contraste con la generalización de diversos pueblos como simplemente indígenas.
18
La endogamia rural se convirtió en un “impedimento de la movilidad física y social de la población” (Solari Pita, 2015,
p. 6), una práctica que dibuja comparación cercana a las realidades contemporáneas donde la ciudad representa un
espacio de oportunidad en contraste con el lugar de origen que representa comunidad y vínculos familiares.
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Solari Pita hace explícito, “la dinámica lingüística pone de manifiesto su valor como anclaje
identitario por excelencia” (2015, p. 13). Es decir, la formación y expresión de la identidad a través
del uso del lenguaje es histórica y una repercusión de los períodos de dominio colonial. El
lenguaje supera consiguientemente a otros “rasgos identitarios” (Solari Pita, 2015, p. 20). Así, hoy
en día, las nacionalidades indígenas forman una alianza como el bloque indígena, en donde el
lenguaje se convierte en un mejor indicador de identidad en oposición a la pureza sanguínea.
Las historias de desplazamiento y posterior formación de rasgos identitarios, a saber, la etnia y el
lenguaje, disipan firmemente el mito de una gente inmóvil que está ligado a una “tierra ancestral.”
De hecho, la formación, comprensión y expresión de la identidad es perpetua e irregular: así como
las personas se mueven y se adaptan a través del espacio, la identidad puede moverse y
adaptarse en respuesta. Esto se alinea bastante estrechamente con la duda de que la identidad
alcanza un punto de cúspide debido a los interminables procesos de producción de identidad (Hall
como se cita en Brablec, 2021, p. 5). Si la identidad llegara a un punto en el que se completa
como tal, no sólo implicaría un fin de la producción, sino más relevante para este proyecto, puede
connotar rigidez, cierre o calcificación de identidad. Simplemente, una identidad completa sugeriría
una incapacidad de reconfiguración, movimiento y adaptación a través del espacio. Quizás el
ejemplo más claro de identidad como maleable es la discusión de Brablec sobre el Mapuche
urbano o el warriache. El término warriache entró en circulación popular por primera vez durante la
década de 1990 y significa “nacido de la lengua Mapuche” (Brablec, 2021, p. 10). Aquí reside
evidencia definitiva de cómo la identidad no es simplemente “nacida” de circunstancias
cambiantes, en este caso las poblaciones Mapuche que se mueven a Santiago, Chile, sino que la
identidad puede transformar, readaptar y echar raíces en experiencias sin precedentes dentro de
los límites del lenguaje, el decisivo “parámetro identitario.”19
Con gran consideración a las migraciones históricas de los indígenas bajo las políticas mitmas, el
desarrollo de diversos “parámetros identitarios” y las fuertes asociaciones que unen a las mujeres
indígenas al espacio rural y las marcan como conservadoras y reproductoras de la cultura, este
proyecto plantea la hipótesis de que las mujeres indígenas que viven en la ciudad luchan por
sentirse “auténticas” y enfrentan sentimientos de vergüenza relacionados con los entendimientos y
expresiones de identidad en el entorno urbano. Este trabajo busca reconocer los “parámetros
19

Sin embargo, la investigación de Brablec continúa para revelar que “si bien la identidad puede ser reconstruida desde
[la ciudad], la memoria colectiva de la gente parece estar arraigada en un sentido rural de territorialmente” (Brablec,
2021, p. 13). Ampliando esta visual, el tronco o base de la identidad indígena está en el espacio rural y el indígena
urbano es una rama que llega a un segundo sitio pero siempre está atado al núcleo rural. Esto se abordará en el último
párrafo del capítulo III. Todavía, en línea con las interpretaciones de De la Cadena, Brablec estima que “la identidad
indígena siempre ha estado en un espacio intermedio” (Brablec, 2021, p. 13), a la vez ambos/ni rural y/ni urbana.
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identitarios” que informan cómo las mujeres indígenas interpretan y defienden las afirmaciones de
“autenticidad” en la ciudad y si la entrega del lenguaje o la vestimenta tradicional provoca
vergüenza. Con el beneficio de las investigaciones sintetizadas anteriormente, argumentaré que
conceder un pilar cultural–dejar el ambiente rural por lo urbano–no equivale a una pérdida de
autenticidad. Más bien, es una ruta para remodelarse y, por extensión, redefinir la identidad
indígena.
Capítulo II: La feminidad ponderada y la carga cultural
El tema de la carga cultural de las mujeres, o su responsabilidad para mantener, transmitir, y
reproducir cultura tanto en términos simbólicos como concretos, es popular en los estudios
feministas (Aboulhassan & Brumley, 2019; Atkins, 2005; Niessen et al., 2003; Piela, 2021; Sim,
2019). Al parecer, las comunidades indígenas esperan que sean las mujeres quienes reproduzcan
hereditariamente la cultura. Es decir, su rol reproductivo no se evidencia solo en lo físico o
biológico, sino también en la reproducción cultural a través del uso de signos como el vestido, el
uso del lenguaje, la alimentación, el modelado de relaciones y las formas generales de ser.
Un modelo regional para las correlaciones de género entre cultura y espacio rural
La consideración de Andrea Pequeño Bueno sobre cómo las mujeres indígenas están
representadas públicamente sugeriría que los vínculos asociativos entre las mujeres indígenas, la
reproducción de la cultura y el espacio rural están demasiado establecidos para interrumpir. En
primer lugar, Pequeño Bueno confirma la omnipresencia de las ideas de que “las mujeres son en
mayor

medida

‘auténticamente

indias,’

en

razón

de

su vinculación con el espacio

rural-comunitario” (Pequeño Bueno, 2007, p. 81). Dichas ideas se descargan a través de las
representaciones de los medios de comunicación de las mujeres indígenas como “sujetos
eminentemente rurales, perviviendo a-histórica y a-temporalmente en supuestos lugares
originarios y, consiguientemente, reproduciendo y conservando intactas culturas ‘milenarias’”
(Pequeño Bueno, 2007, p. 60). Una vez más, las mujeres son encargadas simultáneamente de la
reproducción y conservación cultural y delimitadas al espacio rural, procesos que deben
entenderse como trabajos en complemento del otro. Las concepciones de que las mujeres son
guardianas culturales, representan a la comunidad rural y son “auténticas” están enredadas en
constantes series de reafirmación.
Quizás el ejemplo más ilustrativo de esta reafirmación coordinada y circular es el análisis de
Pequeño Bueno del Mapa del CODENPE (apéndices A y B) en el que las imágenes de las
mujeres se transponen en los mapas territoriales para marcar los límites regionales de las 13
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nacionalidades y 14 pueblos de Ecuador (Pequeño Bueno, 2007, pp. 47-49). Este mapa revela
cómo los cuerpos y la ropa de las mujeres se trazan visualmente en el espacio físico y, por
extensión, se combinan con la comunidad rural. En este mapa, las mujeres representan el
territorio, sus rostros y cuerpos cercados por los límites del territorio. En las palabras de Pequeño
Bueno, “el cuerpo vestido y adornado, se transforma así en un territorio cultural y político, en
donde se inscribe la identidad etnico-racial” (Pequeño Bueno, 2007, p. 116). La apariencia física y
la vestimenta tradicional de las mujeres, como demuestra tan claramente este mapa, maneja las
asociaciones intensas con el territorio indígena y la comunidad rural, una realidad que solo
complica aún más las evaluaciones de la autenticidad urbana.
La pureza, la presión
En su ensayo sobre las mujeres, la naturaleza y la cultura, Sherry B. Ortner afirma que la base
natural del cuerpo femenino para parir hijos le posiciona más cercana a naturaleza que de la
cultura. El hombre es entendido como el creador de la cultura y, como Ortner razona, la mujer es
entendida como la transmisora de la cultura一sus responsabilidades reproductivas van más allá de
procreación corporal.20

Aunque las mujeres son concebidas para estar más próximas a la

naturaleza que a la cultura, Ortner clarifica que puede ser más preciso para entender a las
mujeres como ocupando un “estatus medio” (Ortner, 1974, p. 84). Es por este estatus medio que
las mujeres intermedian entre la naturaleza y la cultura, un proceso claramente evidenciado por el
rol social que cumplen las madres. A los niños debe enseñárseles la cultura y es, con pocas
excepciones, la madre quien asume la carga de esta tarea de lo que podemos llamar su
reproducción secundaria (Ortner, 1974, p. 80). Mercedes Prieto y otros recalcan esta afirmación
cuando dicen que “el trabajo de la mujer se asigna en relación directa con la naturaleza, una
comunión que enfatiza su papel de cuidado y en la que se les da el papel de ‘salvaguardar’ lo
existente, una tarea que implica tanto la prolongación de los seres vivos como la transmisión del
conocimiento” (Prieto et al., 2005, p. 165).
Rosa,21 cuyos hijos nacieron en la casa de sus padres ubicada en la comunidad Saraguro, está
casada con un hombre mestizo de Quito. A pesar de su linaje mixto, y a pesar de que los criaba
fuera de su lugar de origen, Rosa siente que su enseñanza de la cultura fue exitosa. Sus hijos
conocen lo que significa ser indígena y de la comunidad. En sus palabras,
20

Expandir sobre el análisis de De Beauvoir’s, Ortner escribe que “el cuerpo de la mujer parece condenarla a la mera
reproducción de la vida; el hombre, en contraste, carente de funciones creativas naturales, debe (o tiene la oportunidad
de) afirmar su creatividad externamente, ‘artificialmente,’ a través de la tecnología y los símbolos. Haciéndolo así, crea
objetos relativamente durables, eternos, superiores, mientras la mujer sólo crea imperecederos一seres humanos”
(Ortner, 1974, p. 75).
21
Entrevista realizada el 25 de noviembre del 2021 vía telemática.
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“Creo que mis hijos ahora son saraguro puros. Pueden desenvolverse en este contexto
urbano; pueden desenvolverse en un contexto mundial. Pero también pueden regresar a la
comunidad. También pueden desarrollarse y ser y sentirse parte de esa comunidad.”
Aquí, Rosa clarifica que un entendimiento de la comunidad rural es lo que hace sus hijos saraguro
puros o auténticos. Que sus hijos sean criados en la ciudad y que tienen un padre mestizo es
irrelevante frente a su habilidad para entender一o como ella dice “regresar a”一la comunidad. En
esencia, Rosa está describiendo lo que ella cree que es una reproducción exitosa de la cultura, o
una rectificación de la noción que la sangre o el lugar de origen de sus hijos descartan sus
identidades indígenas.
En el contexto de las mujeres indígenas ecuatorianas, su reproducción secundaria incorpora la
enseñanza de cultura a través del lenguaje, vestimentas, y maneras para relacionar a sí mismo, a
sus ancestros, a sus pares, y al mundo natural. Sin sorpresa, la vestimenta, por la inevitable
hipervisibilidad, es un punto de concentración y escrutinio inmenso para proyectos de
perseverancia cultural. Tomar un ejemplo del sur de Asia, al mismo tiempo que los hombres
bengalíes adoptaron popularmente el uso de trajes de influencia europea, “los hombres bengalíes
alentaron cada vez más a las mujeres bengalíes a preservar y presentar la cultura local mediante
el uso del ‘vestido tradicional’” (Niessen et al., 2003, p. 11). La vestimenta de las mujeres
indígenas, mientras por un lado central a las expresiones visuales de identidad personal y
comunal, son por otro lado dispositivos de control en el nombre de tradición y preservación
cultural.
Veronica22 es una mujer de treinta años cuyos padres son otavalo. Nació en Otavalo y creció en
Quito. Mientras asistía a la escuela primaria, donde llevaba un uniforme escolar estándar, Veronica
se describe como resuelta y académicamente segura. Recordando su tiempo en el colegio,
reconoce la animosidad que tenía hacia el uso del vestido tradicional y cómo el ponerselo la
convertía en una niña tímida:
“Sin embargo, en algún punto tuve un poco de resentimiento porque quizás el tema de ir al
colegio, vestida como iba, era acerca de dar satisfacción a mi padre. Y no era lo que yo
quería hacer, pero tenía que hacerlo.”23

22

Entrevista realizada el 1 de diciembre del 2021 vía telemática.
Note que algunas escuelas interculturales bilingües usan el anaco. Un anaco es similar a un pocho y es tradicional a
comunidades indígenas que residen en la sierra (Avilés Pino, 2017).
23
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La veracidad de Veronica sobre las presiones para usar ropa tradicional dirige la atención a las
demandas de las cargas culturales de las mujeres. Los autores de “Las mujeres indígenas y la
búsqueda del respeto” caracterizan el uso del vestido como tutela cultural al ilustrar cómo
“‘vestirse’ sería ‘arroparse’ de una cultura e identidad de los pueblos” (Prieto et al., 2005, p. 168).
De hecho, la ropa es un mecanismo de protección y preservación cultural, tareas que se
entrelazan su gravedad en las puntadas de las prendas ellas llevan en la espalda, envuelven
alrededor de sus hombros. Aún así, la ropa también es un sitio en el que mujeres como Veronica
se encuentran agobiadas con la carga de la cultura indígena y deben trabajar para su
autorrealización.
Dicho esto, la ropa no es el único mecanismo que Emilia,24 una mujer otavalo que estudia
antropología en la universidad de Quito, reconoce como un vehículo de signo25 para llevar la
cultura. Ella cita su cabello como un indicador de quién es y representa cuando dice, “algo que me
gusta es mi cabello largo. Creo que es algo muy de nosotros.” Como demuestran las respuestas
incongruentes de Veronica y Emilia, los vehículos de signos como la ropa y el cabello son puntos
disputados en los que los deseos de representar la cultura colectiva deben, a veces, competir con
los deseos de representar al individuo. Aun así, ambas participantes se identifican con orgullo
como indígena, un asunto que ilumina que existen múltiples vías de actuación por las cuales las
mujeres indígenas pueden expresar una identidad indígena auténtica.
La encrucijada entre los papeles de las mujeres como compañeras de la naturaleza y las
conservadores de la cultura se superponen una vez más a medida que la tradición misma se
asocia con lo rural. Vinculado tanto con la naturaleza como con la tradición, no es difícil asumir por
qué las mujeres son delegadas conceptualmente al espacio rural. En un resumen de la obra de
Marisol de la Cadena en Perú, elementos culturales como el lenguaje, la vestimenta, los adornos y
las costumbres que las mujeres han sido históricamente encargadas de transmitir y reproducir “las
hacen aparecer como ‘más indias’ que los hombres quienes, dada la mayor interacción con los
espacios urbanos, han tenido más libertad para modificar sus vestimentas y manejarse en el
bilingüismo” (como se cita en Prieto et al., 2005, p. 164). Las mujeres son entonces “menos
permisivas al contacto cultural ‘foráneo’” (como se cita en Prieto et al., 2005, p. 164). Así, como
parece, las mujeres tienen asignada la responsabilidad de la conservación cultural con la
suposición que permanecerán en el espacio rural一sin contaminarse del contacto intercultural一y
retiran una estima como más pura, más tradicional, “más india.” Sisa26 habla de la desigualdad de
24
25
26

Entrevista realizada el 2 de diciembre del 2021 vía telemática.
Consulte Hacer el yo abajo de la sección “Perspectivas teóricas.” Primero y segundo párrafos, página 7.
Entrevista realizada el 22 de noviembre del 2021 vía telemática.
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género y de la carga cultural cuando afirma que “los hombres casi no hablan en kichwa. Son
indígena de raíces, ellos se autodefinen como indígenas pero en todo los eventos hablan en
español.”
La suposición de que las mujeres tienen una identidad “más india” como residentes rurales
debería, naturalmente, romperse con sus migraciones a la ciudad. La pregunta entonces es si las
mujeres tienen a su cargo mantener, transmitir y reproducir la cultura, ¿pueden hacerlo en la
ciudad? ¿Envolverse en vestidos y faldas de larga tradición y/o practicar la lengua materna resulta
suficiente para existir como “auténtica”? ¿Y qué pasa si una mujer elige no vestir ni hablar el
idioma de su cultura, abandona ella la tradición cultural? ¿Puede esto provocar vergüenza?
¿Pueden las mujeres indígenas一las que visten prendas tradicionales y las que no, las que hablan
la lengua materna y las que no一ser “auténticas” en la ciudad?
Luchas para actuar identidad indígena
Las mujeres a menudo expresaron preocupación por los obstáculos para expresar sus identidades
a través de la ropa y el habla. Con frecuencia hablaban del precio de vestir y lavar prendas
tradicionales. Kilia,27 Emilia y Ana28 llevaban ropa tradicional durante sus entrevistas. Estas tres
mujeres han migrado a Quito y representan la mitad más joven de la muestra entrevistada. Por el
contrario, el valor costoso de estas prendas y su mantenimiento significan que Rosa y Veronica
reserven las ropas para ocasiones especiales celebradas con la familia. Cómo Veronica habla
sobre su ropa revela tensiones entre los propios deseos y las demandas de los demás de
permanecer “auténtica”:
“Tenía un poco de presión para conservar lo nuestro. Entonces, sí, para mí fue un conflicto
bastante fuerte para decidir finalmente lo que yo quería o cómo sentirme mejor versus lo
que querían mis padres. Pues, en algún momento yo entendí y asimilé. Me bajé más allá
de cómo yo me vista. Hoy, tú me puedes ver con una chompa y pantalones, zapatos
normales.”
El comentario de Veronica habla de una conciencia, de cómo una elige vestirse transmite varios
mensajes entrelazados. Su respuesta inicial demuestra el conflicto que sufría por equilibrar sus
propios deseos con las presiones de sus padres. Es a partir de este conflicto que ella asimila, o
aparentemente se vuelve falsa. Es fundamental tomar en cuenta cómo ella describe que se está
volviendo “falsa” en términos de normalidad, está tratando de desestigmatizar a sí misma. Aun así,
27
28

Entrevista realizada el 23 de noviembre del 2021 en la oficina de BalanceWorks ubicada en Quito, Ecuador.
Entrevista realizada el 24 de noviembre del 2021 en la oficina de BalanceWorks ubicada en Quito, Ecuador.
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sus afirmaciones de asimilación y las políticas de la vestimenta merecen una consideración más
reflexiva. Como afirma Kilia, “Yo soy indígena. Pero no puedes obligarme a usar algo que no
quiero.” Aunque Veronica se viste en lo que puede ser clasificado como ropa mestiza, no hace
alusiones a una identidad indíegna oculta. En su lugar, afirma que mientras que su vestido y habla
no incitan a preguntas frecuentes de su identidad, “cuando sale en la conversación, yo lo digo y
que estoy muy orgullosa de pertenecer a donde pertenezco.”
Como Veronica conserva un orgullo por su identidad a pesar de no transmitir exteriormente sus
raíces indígenas a través de la ropa tradicional, Rosa critica la misma noción de la ropa como un
componente necesario para ser indígena auténticamente cuando ella sostiene, “piensa realmente,
¿somos como saraguro o solamente vestidos?” Aquí, Rosa deja claro que la autenticidad deriva
de algún lugar que no sea observable, de algún lugar que no sea el material.
El lenguaje representa un segundo obstáculo para la expresión de la identidad auténtica. Bajo las
estructuras teóricas de identidad y actuación de Goffman, el lenguaje puede ser considerado como
un “espectáculo dramático” de la identidad (2001, p. 42). Como se introdujo anteriormente, un
espectáculo dramático es una expresión de identidad que debe realizarse o hacerse evidente en la
presencia inmediata de la audiencia. El lenguaje, por ejemplo, debe hablarse de tal manera que el
público pueda escuchar y evaluar a la intérprete. El lenguaje es un vehículo de signo pero a
diferencia de la ropa o el cabello, puede estar inactivo o realizarse dramáticamente a la discreción
de la intérprete. Como tal, el lenguaje es una actuación decisiva. Si las mujeres entrevistadas
hablan o no sus lenguas maternas y cómo discuten el conocimiento y uso del idioma subrayan la
pertinencia del idioma.
En la casa de Veronica se comunican en español, y Rosa revela la pena al perder la lengua
materna. Con una transparencia marcada, explica:
“A partir de 1980, los 70s más o menos, se deja de hablar el idioma de nuestros abuelos.
Mi abuelo ya no habla el kichwa. Mi papá no habla el kichwa. Mis hijos no hablan.
Entonces eso ha sido una situación dolorosa para mi personalmente. He intentado hablar
otro idioma. A veces, me parecen más fáciles de aprender que el mío propio…siento que
no logro escuchar mi idioma.”
Veronica se hace eco del deseo de comunicarse en kichwa con un aire similar de aflicción: “Sí, fue
como un error de mis padres no habernos enseñado el idioma, ¿no?”
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Mantenido juntos, los comentarios de las mujeres con relación a vestimenta, cabello e idioma一
los tres entran en lo que Goffman clasificaría como vehículos de signos o las avenidas a través de
las cuales una se construye y actúa一exponen las complejidades de la identidad indígena. Por
ejemplo, Veronica llevaba ropa tradicional a la escuela para acomodar los entendimientos externos
de la autenticidad en detrimento de su confianza de joven indígena. Ahora, ella se viste como
“mestiza,” pero es mucho más segura en su identidad indígena. En otras palabras, ella está
viviendo más auténticamente. Aun así, tanto Veronica como Rosa expresan su pesar por no hablar
kichwa con fluidez. El lenguaje es un sitio notable en el que las mujeres se enfrentan a una
especie de desconexión de la comunidad rural. Sin embargo, las mujeres mantienen una identidad
indígena y, en el caso de Rosa, reproducen lo indígena. El siguiente capítulo explorará casos en
los que las mujeres sintieron aversión por su identidad y cómo navegaron la vergüenza para
finalmente reclamarse como indígenas en la ciudad.
Capítulo III: Regreso a lo vergonzoso
Volver a las discusiones anteriores sobre la dicotomía entre mestizo-urbana y indígena-rural
permite entender por qué las mujeres que se mudan a la ciudad a menudo experimentan
vergüenza por su residencia urbana. Unas pocas mujeres comparten sus desafíos para aceptarse
como indígena cuando se sintieron estigmatizadas por su diferencia. Pero, como estos relatos
pretenden demostrar, las mujeres finalmente superaron períodos dolorosos de negligencia
identitaria y se regresaron como seres más auténticas con autopercepciones más claras.
Negligencia identitaria
Las mujeres compartieron experiencias divergentes sobre su tiempo viviendo en la ciudad y sobre
sus sentimientos de vergüenza sobre sus identidades. Aunque sus respuestas y autodefiniciones
desafían una perspectiva esencialista que niega cualquier expresión auténtica de la actuación
indígenas en el espacio urbano, muchas todavía admiten los anhelos adolescentes de renunciar a
sus seres indígenas. Sin embargo, cada mujer finalmente relata su aceptación y orgullo de ser
indígena.
Kilia, Rosa y Sisa narran experiencias similares de querer ocultar o abandonar sus identidades
indígenas en su juventud. Para ellas, el colegio es un espacio particularmente memorable en el
que lucharon por la autoaceptación. Como Kilia divulga:
“...una niña de cuatro años, cinco años, seis años. Es cuando una dice, ‘no quiero ser
indígena.’ Pero no lo dices, no lo dices verbalmente. Lo sientes dentro y te dices ‘¿porque
me tocó vivir en este contexto que no lo quiere nadie?’”
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En conversación, Kilia vuelve a contar una historia de cuando era mucho más joven. Cuestionar
por qué quería cambiarse y no ser indígena, la abuela de Kilia declaró, en referencia al mestizo,
“eso no es tuyo, tuyo es esto.” Al terminar la anécdota, Kilia dice que ya no se preocupa por su
identidad kañari; que “ya no hay este miedo.” Más adelante en nuestra conversación, Kilia
introduce temas de protección en la lucha por la autoaceptación cuando dice, “te llega al corazón y
te dice ‘sí, ¿ahora qué hago con esto? ¿Intentas querer ser blanca, no? ¿O aparentar ser blanca?’
Es muy fuerte este contexto, pero creo que las ancestras nos han protegido. Las que están en las
estrellas, en dónde se crea.”
Para Rosa, el pasaje a la autoaceptación fue descrito como una elección necesaria presentada en
términos de supervivencia. Ella comenta repetidamente sobre su angustia por la negación de la
identidad, diciendo que para rechazar “todo tu ser todo el tiempo vives con ese dolor. Con ese
dolor de no puedes ser.” “Todo el tiempo duele,” ella profiere, “es un dolor eterno, digo yo.” Ella
sostiene que la aflicción potencial de rechazar su identidad saraguro era demasiado grande; eso,
aunque a veces puede haber querido “negarlo o eliminarlo todo,” nunca omitió su identidad
saraguro porque:
“tienes dos caminos. El uno: vivir eternamente en el dolor tratando de ocultar quién eres.
O, vive en la ciudad con el tema de la discriminación y mal trato, pero por lo menos eres tú
y te muestras.”
Mientras que la expectativa de Rosa de negar su identidad saraguro sólo generaría sufrimiento
ilimitado, otras mujeres revelan desafíos para realizar una identidad indígena que persistía en la
madurez. Sisa vive en Riobamba a unos 20 minutos de la comunidad Puruwá. Su relativa
proximidad a la comunidad le permite continuar una residencia permanente en la ciudad al tiempo
que mantiene un estrecho contacto con su lugar de origen. Detalla que tiene “ese vínculo de
trabajar, de coordinar, de estar presente en las actividades comunitarias” pese a vivir en el centro
urbano. No obstante, también ha sufrido una privación aguda de su identidad. Ella me dice que
llegó a la ciudad a los diez años de edad y que la distancia física entre su hogar pasado y nuevo
creaba una partición discernible entre su ser pasada y nueva: “A veces te miran con un poco de
recelo. Eres parte de la comunidad, pero eres también lejana de la comunidad. Es como una doble
vida.”
Su doble vida persistía durante años y ella revela que terminó la universidad “con la vestimenta
mestizo”:
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“Tenía el pelo super corto, me vestía de pantalón. Sentía que no quería demostrar de
dónde eran mis raíces. Era ocultarlo así otros no podían descubrir que yo soy indigena.
Sentía que en mi era algo malo ser inidgina. Me volví muy tímida, muy callada. No hablaba
bien el español así que prefería no hablarlo. Pero cuando, los fines de semana, me iba la
casa de mis papas entonces me ponía mi ropa, conversando con todo el mundo. Estaba
manejando una doble identidad.”
El comentario de Sisa recuerda la mención anterior de Veronica de cómo la ropa como expresión
hipervisible de diferencia provoca cambios en la personalidad. Veronica cita cómo la ropa indígena
en colegio despertaba atención no deseada:
“Y por más que no trates de llamar la atención, siempre vas a llamar la atención. Y pues en
ese momento cuando ya sentía mucha atención negativa hacia mí, sí, sentí algo de
resentimiento hacia mi yo…Me volví una persona muy tímida. No hablaba mucho, prefería
mantener un perfil bajo. Creo que me volví muy miedosa también.”
Veronica y Sisa muestran un cambio de comportamiento en respuesta a la vergüenza interna
sobre la diferencia en el colegio. El cambio de comportamiento se relaciona directamente con el
énfasis de Goffman en las actuaciones identitarias como influenciado por la interacción. La
mención de Veronica de la atención negativa demuestra un claro ejemplo de reacciones a un
individuo estigmatizado. Como personas estigmatizadas, Veronica一que ahora se viste
típicamente con ropa no tradicional一y Sisa一que una vez vestido como “mestiza”一adaptan sus
actuaciones de identidad para alinearse mejor con lo esperado.29 Así, al acercarse más a los
mestizos a través del uso de la ropa, estas mujeres buscan redefinirse y así, en palabras de
Goffman, “redefinir la situación.” Vale la atención, las mujeres no están tratando de abandonar sus
identidades indígenas; no, más bien están tratando de lograr la normalidad en un entorno que
estigmatiza a los indígenas urbanos. La doble identidad de Sisa es una indicación de los esfuerzos
para por un lado preservarse y por otro protegerse. Hoy en día, Veronica y Sisa llevan la ropa
tradicional con certeza.
La claridad del yo
Cada una de las mujeres entrevistadas ofreció diferentes formas de definirse, y después, definir su
relación con su identidad indígena. Cuando se les preguntó sobre su nacionalidad indígena, una
mujer respondió instintivamente que es ecuatoriana y otras nombraron su respectiva nacionalidad
29

Haga referencia a la discusión de las lógicas esencialistas de los académicos históricos, página 9; la teoría de
Goffman sobre la persona estigmatizada, página 9; y la introducción del capítulo I que discuta percepciones regionales
de los espacios urbanos y rurales, página 10.
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indígena. No obstante, la mayoría de las mujeres compartían un sentimiento común de que ser
indígena es entender y vivir las lógicas y formas de ser indígena. Para Rosa, “es tener una manera
de pensar, de ser, de hacer y de vivir.” Esta convicción de que ser indígena es pensar, ser, hacer y
vivir indígena se mantiene a través de una entrevista con Kilia que afirma:
“Para mí ser indígena es ser esta tierra, es ser. Esta agua es ser. Estas montañas son ser.
El cielo. Es ser todo lo que representan nuestras ancestras, lo que representan mis rasgos,
mi cabello, mi forma de hablar, de sentir la vida.”
Aunque Rosa y Kilia representan diferentes pueblos kichwa, sus definiciones de la experiencia
indígena apoyan las interpretaciones ya exploradas que la autenticidad se desarrolla a partir de
cómo se viven.30 La identidad indígena es una acción: ser, hablar y sentir. Una identidad basada
en una forma de vida es lo que permite a estas mujeres ser, hablar y sentirse auténticas en la
ciudad. En contraste, Emilia subraya que ser indígena “es una decisión, un pragmatismo” y “no es
vestirse, no es hablar.” Emilia, hija de un hombre otavalo y una mujer mestiza, reivindica su
identidad indígena a través de su “acercamiento directo con [sus] abuelos.” Aunque las mujeres
se autodefinen de diversas maneras, todas encuentran formas de defender sus identidades
indígenas. Veronica y Sisa no hablan kichwa y aun así se afirman legítimamente indígenas.
Como se discutió en el capítulo I, el lenguaje es un “parámetro identitario” clave; además, para
recordar el análisis de Guignon sobre Heidengerr, la etnicidad es una clasificación de lo que uno
es y el lenguaje es un ejercicio de cómo se vive. Las mujeres entrevistadas encuentran formas de
doblar las restricciones a la identidad y, por lo tanto, a la autenticidad. La atención de Emilia a su
herencia apunta más claramente al reconocimiento que estas mujeres tienen como lo que son. Y,
tal vez como resultado directo de su reconocimiento de lo que son como urbanos e indígenas,
allanan nuevos caminos para ser auténticamente indígenas. Después de 21 años viviendo y
trabajando en Quito, Ana dice: “Yo no he cambiado. Soy así como soy. Bueno, pues así seguiré
siendo. ¿Hasta cuándo? ¿Cuándo termino esta vida?” Parece, por las respuestas de estas
mujeres, que ser auténticamente indígena es simplemente ser indígena; “para no dejar de ser,”
como Rosa dice.
Aunque las autodefiniciones de las mujeres se afirman a sí mismas como auténticamente
indígenas, sus respuestas carecen de características objetivas que pueden dar una forma más
30

Haga referencia a la discusión de la actuación auténtica/falsedad que sigue los razonamientos de Heidegger y
Guignon, páginas 8 y 9. Recuerde que Guignon escribe, “la distinción entre autenticidad y falsedad parece que no
depende de qué uno es en el sentido de qué posibilidades específicas uno empieza a hacer, sino de cómo uno vive”
(1984, p. 334).
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definida a lo que es ser indígena. Por un lado, las mujeres rompen los límites esencialistas de
autenticidad con sus autodefiniciones, pero si consideramos el otro lado, las autodefiniciones sin
parámetros definitivos amplían las fronteras sobre quien puede ser considerado indígena. Todas
las mujeres entrevistadas tienen vínculos familiares con sus comunidades, lo que legitima sus
autodefiniciones como auténticamente indígenas incluso cuando viven en la ciudad. Sin embargo,
cada una de sus autodefiniciones carecen de determinantes objetivos de identidad. Una falta de
tales determinantes se podría convertir en un problema cuando un individuo se afirma como
indígenas pero no posee otros parámetros objetivos para corroborar su autoidentificación. Por
ejemplo, las mujeres entrevistadas tienen otros parámetros identitarios como el lenguaje, la
conexión con la comunidad o la vestimenta además de su identidad autodefinida. La
autoidentificación sin parámetros objetivos de identidad abre el potencial para la inclusión
excesiva, una complicación que introduce temas de soberanía comunitaria así como derechos de
tierra y lingüísticos.
Capítulo V: Conclusiones
Las preguntas principales que impulsaron esta investigación fueron (1) ¿Cómo las mujeres
indígenas urbanas entienden y expresan sus identidades? y (2) ¿Cómo la vergüenza puede
informar tales entendimientos y actuaciones? Entrevistas con seis mujeres localizan teorías de la
identidad, la actuación, la autenticidad y la vergüenza a los contextos de las ciudades
ecuatorianas. La honestidad de las mujeres sobre la aversión y más tarde el orgullo por sus
identidades indígenas exigen reevaluaciones de cómo se mide la identidad indígena auténtica. En
oposición a las comprensiones esencialistas de la autenticidad, estas mujeres se definen como
legítimamente indígena en sus viajes hacia la autoaceptación. Sus ideas de identidad auténtica no
dependen de los límites del espacio o del saber, sino de sus habilidades para afirmarse y vivir sus
entendimientos de lo indígena.
La formación subjetiva, aceptación y desempeño de la identidad es interminable y circular. En los
relatos presentados, las mujeres describen las presiones de actuar como indígenas “auténticas” a
través de su vestimenta y habla. La vestimenta y el idioma como “parámetros identitarios” son
sitios particularmente significativos en los que se pueden reclamar la identificación indígena. Por
su parte, el lenguaje se convirtió en el principal determinante de la identidad indígena auténtica
durante el período colonial y sigue lo que Goffman denomina un “espectáculo dramático” o una
pronunciada representación de la identidad. La vestimenta, un vehículo de signo visible, tiene una
clara importancia para las mujeres como portadoras de la cultura. En conversación, las mujeres
preguntaron estos vehículos de signos como elementos esenciales para la identidad indígena
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auténtica. Algunas de las mujeres no pueden comunicarse en sus lenguas maternas y otras no
usan ropa tradicional de manera regular. Aun así, todas se afirman como auténticamente indígena.
En discusiones sobre la vergüenza sobre una misma o la identidad de una misma, las mujeres
describieron sus experiencias de maneras que encajan con el marco teórico de Thomason de
“vergüenza naturalista.” Bajo la estructura teórica de la vergüenza de Thomason y la teoría de
Goffman sobre las personas estigmatizadas, este proyecto buscó unir la preocupación de las
mujeres por la identidad indígena con las preocupaciones sobre residiendo en la ciudad. Las
preocupaciones sobre la identidad y la vida en la ciudad son distintas, pero las teorías de la
vergüenza y el estigma vinculan las preocupaciones y ayudan a explicar sus interacciones
recíprocas. Más jóvenes y en el colegio, las mujeres se sentían diferentes debido a sus
identidades indígenas, o como Goffman describiría, se sentían estigmatizadas. A causa de ser
estigmatizadas como personas indígenas en espacios urbanos, algunas mujeres buscaron
redefinir

la situación reconstruyendo sus actuaciones identitarias con cambios en el

comportamiento y en la vestimenta. Es en este punto donde la vergüenza llega al clímax: sus
autoconcepciones como confiadas e indígenas chocan con sus identidades percibidas como
tímidas y mestizas. Es en esta cresta donde las mujeres deciden recuperar su identidad indígena
para realinear la autoconcepción con la identidad realizada. Mediante estos procesos de descuido
y recuperación de la identidad, las mujeres llegan a una comprensión más honesta y completa de
cómo la identidad indígena auténtica puede verse.
Este estudio puede informar una mayor comprensión teórica de la autoidentificación indígena y las
interpretaciones de la autenticidad en y más allá del contexto de Ecuador. Las investigaciones
futuras pueden indagar sobre cómo se definen las mujeres indígenas con una conexión menos
concreta con la comunidad rural. Esta sugerencia surge del hecho de que las seis mujeres
entrevistadas son migrantes rurales o son de segunda generación y mantienen un contacto
relativamente íntimo con la comunidad rural. El énfasis en la autodefinición insta a preguntarse
sobre los límites y sobre quién puede hacer afirmaciones sobre la identidad indígena. Pero esta
investigación se centró en las perspectivas de las mujeres para apreciar mejor cómo las presiones
culturales para realizar una identidad indígena auténtica interactúan con los sentimientos de
diferencia en la ciudad. El examen a pequeña escala de la población indígena urbana en ciudades
de todo Ecuador revela cómo las personas estigmatizadas se enfrentan, se definen y se aceptan.
Posiblemente la conclusión más esperanzadora de estos relatos es que las mujeres recrean la
autenticidad en sus eventuales reafirmaciones de sí mismas como indígenas en términos que se
ajustan más sinceramente a sus experiencias y deseos.
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Apéndice A
El Mapa del CODENPE 2001 en color

Imagen de página 17 en “Población Indígena” por Carlos Larrea Maldonado et al. (2007).
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Apéndice B
El Mapa del CODENPE 2001 sin color

Imagen de página 49 en Imágenes en disputa: Representaciones de mujeres
indígenas ecuatorianas por Andrea Pequeño Bueno (2007).

